Universidad de La Salle

Ciencia Unisalle
Ciencias sociales y humanidades

Catálogo General

6-1-2022

Ciudadanías, experiencias religiosas y participación política
María del Pilar Buitrago Peña
Universidad de La Salle, Bogotá, mapbuitrago@unisalle.edu.co

Follow this and additional works at: https://ciencia.lasalle.edu.co/edunisalle_ciencias-socialeshumanidades

Recommended Citation
Buitrago Peña, María del Pilar, "Ciudadanías, experiencias religiosas y participación política" (2022).
Ciencias sociales y humanidades. 1.
https://ciencia.lasalle.edu.co/edunisalle_ciencias-sociales-humanidades/1

This Libro is brought to you for free and open access by the Catálogo General at Ciencia Unisalle. It has been
accepted for inclusion in Ciencias sociales y humanidades by an authorized administrator of Ciencia Unisalle. For
more information, please contact ciencia@lasalle.edu.co.

Ciudadanías,
experiencias religiosas
y participación política
Editores:
Gina Marcela Reyes Sánchez
José Luis Jiménez Hurtado

Bogotá, D. C., 2022
Escuela de Humanidades y Estudios Sociales

Ciudadanías, experiencias religiosas y participación política / Gina Marcela Reyes Sánchez, José Luis Jiménez
Hurtado, editores académicos ; María del Pilar Buitrago Peña [y otros seis], autores. - Primera edición.
- Bogotá : Ediciones Unisalle, 2022.
208 páginas : gráficas ; 23 cm
Incluye referencias bibliográficas
ISBN 978-628-7510-56-2 (impreso)
ISBN 978-628-7510-57-9 (ePub)
ISBN 978-628-7510-58-6 (PDF)
1. Cristianismo y política – América Latina 2. Cristianismo – Actividad política – América Latina 3.
Religión y política – América Latina 4. Iglesia y Estado – América Latina 5. Participación política –
Aspectos religiosos I. Reyes Sánchez, Gina Marcela II. Jiménez Hurtado, José Luis III. Buitrago Peña,
María del Pilar
CDD: 261.7 ed.22
CEP-Universidad de La Salle. Dirección de Bibliotecas
ISBN impreso: 978-628-7510-56-2
ISBN ePub: 978-628-7510-57-9
ISBN pdf: 978-628-7510-58-6
Primera edición: Bogotá, D. C., agosto del 2022
© Universidad de La Salle
Edición
Ediciones Unisalle
Cra. 5 n.º 59A-44, Edificio Hno. Justo Ramón, piso 7
PBX: (571) 348 8000, extensiones: 1224 y 1226
edicionesunisalle@lasalle.edu.co
https://ediciones.lasalle.edu.co/
Coordinación editorial
Andrea del Pilar Sierra Gómez
Corrección de estilo
Ana María Castillo
Diagramación y portada
Milton Arturo Ruiz
Imagen de portada:
Mariana Martínez
Editores académicos
Gina Marcela Reyes Sánchez
José Luis Jiménez Hurtado
Autores
María del Pilar Buitrago Peña
José Luis Jiménez Hurtado
Jorge Eliécer Martínez Posada
Hno. Diego Andrés Mora Arenas
Javier Polanía González
Gina Marcela Reyes Sánchez
Juan Manuel Torres Serrano

Imprenta

DGP Editores
Queda prohibida la reproducción total o parcial de este libro por cualquier procedimiento,
conforme a lo dispuesto por la ley.
Impreso en Colombia

ÍNDICE
Introducción........................................................................................ 7
Capítulo 1. La experiencia religiosa: una actividad humana
simbólica e intersubjetiva....................................................................13
La experiencia religiosa: actividad y condición humana.................15
La experiencia religiosa: condición humana relacionada
con el misterio y el símbolo.......................................................... 20
La experiencia religiosa: intersubjetividad del lenguaje,
comunicación e interpretación..................................................... 24
Capítulo 2. La religión en lo público....................................................31
Capítulo 3. Elementos históricos de las relaciones entre la iglesia
católica y el Estado colombiano. ¿Hacia un Estado laico?...................45
Algunas consideraciones iniciales................................................. 46
Laicidad y catolicismo integral..................................................... 48
Niveles de análisis y condicionamientos de la posición
de la Iglesia colombiana frente al mundo moderno........................51
Etapas de las relaciones entre la Iglesia católica
colombiana y el Estado..................................................................55
Recristianización de la sociedad: surgimiento y
consolidación del catolicismo integral (1850-1934)................55
Laicidad: entre la intransigencia, las ambigüedades
del liberalismo y la violencia (1934-1960)............................. 64

El Concilio Vaticano II y el problema social: evoluciones
y continuidades del episcopado colombiano (1960-1990).......67
El difícil camino hacia la laicidad a partir de 1991.................72
Capítulo 4. Participación política.........................................................79
La participación y la democracia en Colombia............................. 84
La participación política: concepto y desafíos actuales.................. 87
Categorías de participación política...............................................89
Los partidos políticos................................................................... 90
Capítulo 5. Subjetividad política y poder pastoral:
religión y gubernamentalidad...........................................................101
Subjetividad y política.................................................................103
Entre poder pastoral, religión como gubernamentalidad............. 111
Capítulo 6. Política y religión en la historia de
América (1492-1566). Una lectura desde el Derecho
Pontificio y el Derecho Indiano........................................................123
Perspectiva metodológica............................................................127
Tensiones y presiones entre la autorictas y la potestas....................131
A manera de proyección..............................................................141
Capítulo 7. Religión y política electoral..............................................149
Misión Carismática Internacional – G12..................................... 152
Iglesia de Dios Ministerial de Jesucristo Internacional................. 161
Declaración de fe.................................................................166
El culto................................................................................170

Descripción del culto...........................................................170
Descripción de los asistentes................................................171
Donaciones..........................................................................171
Participación política........................................................... 174
Comunidad Cristiana Metalera Pantokrator...............................177
Colombia Justa Libres.................................................................186
Misión Colombia Justa Libres, 2019....................................190
Visión..................................................................................190
Declaración de fe.................................................................193
Experiencias religiosas.........................................................194
Conclusiones.....................................................................................203

INTRODUCCIÓN

Introducción

E

ste libro es producto de la investigación titulada Ciudadanías, experiencias religiosas y participación política, desarrollado en el marco de la convocatoria interna de la Vicerrectoría de Investigación
y Transferencia para el fortalecimiento de la Investigación en la Universidad de La Salle en el año 2018. El objetivo que orientó el proceso
investigativo buscó comprender la configuración de las ciudadanías y de
la participación política en las siguientes iglesias cristianas no católicas:
Misión Carismática Internacional, Iglesia de Dios Ministerial de Jesucristo Internacional, Comunidad Cristiana Pantokrator y Movimiento
Político Colombia Justa Libres.
El estado de las investigaciones que abordan la relación entre política y
religión se enfoca inicialmente en la comprensión de la presencia de iglesias cristianas no católicas en el contexto latinoamericano. Allí resultan
relevantes las investigaciones de Lalive D´Epinay (1968), quien sostiene que el pentecostalismo reproduce el orden jerárquico predominante
en los espacios rurales, donde el pastor evangélico desempeña el rol del
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patrón de hacienda, “reconstruyendo” las relaciones de subordinación de
la comunidad tradicional. Más recientemente, Bastian (2006) define el
pentecostalismo como un movimiento que estableció diferencias con su
antecesor, el protestantismo, y que tiene éxito en su expansión al integrar
elementos propios de la cultura regional. Según este autor, los movimientos pentecostales empezaron, a partir de los años ochenta, a desarrollar
procesos de inclusión en la política latinoamericana, especialmente en
el ámbito urbano. Las estrategias utilizadas por estos partidos confesionales se encuentran en el marco de una “cultura política corporativa, es
decir, dentro de estrategias de elaboración del poder enmarcadas en la
captación clientelista de bases cautivas o relativamente cautivas a través
del intercambio de favores y del intercambio de facilidades en términos
de acceso a ciertos recursos” (Bastian, 2006, p. 51).
Los estudios sobre la participación política de las iglesias cristianas no
católicas y pentecostales en Colombia no son abundantes, destacándose
principalmente los de Daniela Helmsdorf (1996), quien aborda el problema de la participación política evangélica en el país en el periodo comprendido entre 1990 y 1994. La investigación de Reyes Sánchez (2010) sobre
el movimiento MIRA profundizó sobre cómo los aspectos doctrinales y las
prácticas religiosas de la Iglesia de Dios Ministerial de Jesucristo Internacional generan una ética particular que hace posible el compromiso activo
de la feligresía respecto a la política. Por su parte, la diversidad religiosa
en Colombia tiene como investigador principal a Beltrán (2013), quien
analiza la fragmentación del campo religioso, abordando el proceso de
cambio en las creencias, prácticas y estilos de vida, y procediendo de forma
particular a categorizar esta diversidad en nuestro país.
Un elemento que no aparece en las investigaciones revisadas es la forma
en que las comunidades religiosas promueven el ejercicio de la ciudadanía y cómo el feligrés1 la lleva a su vez a la práctica. De acuerdo a cifras
1

El vocablo feligrés procede del latín ﬁli ecclesiae, que significa hijo de la iglesia.
En la época de la patrística (siglos III al VIII), al especialista del cristianismo que
oficiaba los ritos se le llamaba pater ecclesiae (padre de la iglesia), mientras que a
los laicos que asistían y participaban en las celebraciones litúrgicas se les denominaba ﬁli ecclesiae (hijos de la iglesia). Con el pasar de los años y los cambios
de los usos de la lengua en la Edad Media se comenzó a nombrar a los laicos que
asistían al culto como ﬁliigleses, para terminar llamándolos feligreses.
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presentadas por el Pew Research Center (2014), América Latina es el
hogar de 425 millones de católicos, si bien la proporción de la población
católica ha declinado, de un 90 % en la década de 1960 a un 69 % en
el 2014. En el caso específico de Colombia, las cifras muestran que el
79 % de su población sigue siendo católica, mientras que un 13 % se
define como protestante, un 6 % sin filiación y un 2 % pertenece a otra
confesión (Reyes Sánchez et al., 2019).
La diversificación de creencias ha permitido la incursión de las iglesias y
sus líderes en áreas distintas a la religiosa, y especialmente, estos han visto
en la política un camino de acción en el que han irrumpido con relativo
éxito. El cristianismo no católico cuenta en Latinoamérica con presidentes como Jimmy Morales en Guatemala y Jair Bolsonaro en Brasil (católico cercano a la iglesia evangélica por inﬂuencia de su actual esposa), o
candidatos a elecciones presidenciales como Fabricio Alvarado en Costa
Rica, Javier Bertucci en Venezuela, Vivian Morales en Colombia o la
presidente interina de Bolivia Jeanine Áñez Chávez.
Sin embargo, la incursión religiosa en política no se limita al ámbito
electoral partidista, puesto que lo interesante de este escenario es la combinación de varias estrategias para movilizar a los sujetos vinculados a
las iglesias, pudiéndose observar que estas optan por tres rutas distintas.
La primera consiste en consolidar un partido propio, situación que tomó
viabilidad en Colombia a partir de la Constitución de 1991, cuando surgieron los partidos políticos: Movimiento Unión Cristiana, Partido Nacional Cristiano, C4 y MIRA, y en las más recientes elecciones, el partido
Colombia Justa Libres, que logró una votación de 431 000 votos.
La segunda ruta consiste en entrar en la escena electoral, apoyando a
partidos políticos que no tienen un origen religioso, como en el caso de
la Iglesia Misión Carismática Internacional (G12), que para las elecciones de 2014 tuvo el aval del Centro Democrático y para las elecciones de
2018 apoyó a Cambio Radical, logrando una curul en el Senado para la
pastora Claudia Rodríguez.
La tercera alternativa es aquella en la que las iglesias desarrollan procesos
de formación política y toman postura frente a temas de discusión nacional tales como el aborto, el matrimonio igualitario o la eutanasia, sin
que aparezcan ligados con un partido en específico.
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Todas estas opciones van forjando formas diferenciadas en las que los
sujetos-feligreses construyen su manera de entender y participar en lo
político bajo parámetros dados por sus creencias y prácticas, y por el universo simbólico que les aporta su iglesia. Así, para estos sujetos, el entendimiento y vivencia de la ciudadanía está mediado necesariamente por
el espacio que la religión les ha construido y garantizado en el mundo.
Para finalizar, la estructura de este libro de investigación está constituida
por dos apartados: el primero presenta un diálogo entre los temas, problemas, escuelas, corrientes y autores de política y religión, desde las diversas
disciplinas de las ciencias humanas y sociales; el segundo apartado está
conformado por el trabajo de campo que se desarrolló con cada una de
las iglesias seleccionadas para el estudio, recuperando su trayectoria, sus
sistemas de creencias, sus prácticas y sus rasgos de participación política.
Editores académicos
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LA EXPERIENCIA
RELIGIOSA

CAPÍTULO 1
La experiencia religiosa:
una actividad humana
simbólica e intersubjetiva
Juan Manuel Torres Serrano*

Resumen

L

a cuestión de la experiencia religiosa se encuentra en el corazón
de debates sobre la democracia, el pluralismo, la naturaleza del
contrato social, la vida en sociedad, la ciudadanía, toda vez que,
en la actualidad, se asiste a una integración sistemática y sistémica de la
religión en la construcción de miradas sobre el mundo, sobre el otro y
sobre sí mismo. Desde una perspectiva sociológica y antropológica, la
religión se vincula con una cierta operatividad y efectividad social; constituye una actividad humana que en relación con un carisma fundador
genera una comunicación simbólica regular, definiendo una cultura que
se transmite a través de comunidades y colectivos e instaurando relaciones intersubjetivas. La religión crea vínculos sociales en el tiempo y en

*

Universidad de La Salle.
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el espacio, formas de actuar en comunidad, solidaridades comunitarias
que unen, religan a los seres humanos a través de la práctica de ritos,
de la comunión de relatos y de figuras fundadoras carismáticas. La religión y la experiencia religiosa no existen fuera e independientemente de
la sociedad, sino que hacen parte integrante del tejido social, y poseen
un poder vinculante, cohesivo y solidario de los individuos que forman
una comunidad. Junto a este componente intersubjetivo y societal de la
experiencia religiosa, se encuentra el componente objetivo, existencial,
asociado a la religión como un fenómeno humano que trata también de
dar coherencia a la totalidad de la experiencia humana. La experiencia
religiosa no se encuentra aislada de la vida humana y está constituida
como tal por el lenguaje, el símbolo y el misterio.
Palabras clave: experiencia religiosa, religión, lenguaje, comunicación
símbolo, misterio, intersubjetividad.
La experiencia religiosa es claramente un elemento incontrovertible de
la condición humana: la religión re-para y re-liga los fragmentos del
mundo, ofreciendo un sentido a la existencia humana. En este orden de
ideas, siguiendo el pensamiento del sociólogo Emile Durkheim (1982),
Sánchez & Carretero (2006) subrayan que el mundo religioso no puede
desaparecer de la historia, tal como lo pretende el proyecto técnico-científico de la modernidad, ya que este es un motor que impulsa y detona
la integración y la interacción social alrededor de un simbolismo aglutinante e identificador. En coherencia con esta perspectiva, la experiencia
religiosa se considera como un elemento integrador de los vínculos entre
los individuos, que armoniza diferentes campos de la vida en comunidad. Es por ello que las imágenes simbólicas de la experiencia religiosa
emergen continuamente para condensar el sentido simbólico que las sociedades otorgan a sus interacciones en y con el mundo.
Teniendo en cuenta entonces que la experiencia religiosa aparece como
un elemento constitutivo de la condición humana, que repara y religa
lo fragmentado social, cultural y humanamente, y que cumple con una
fundamental función integradora, es posible señalar la eficacidad de la
misma para conservar una fuerte cohesión social que impide la disolución del sentimiento de comunidad compartida, del “entre nos”, de la
identidad colectiva y social. Así pues, la experiencia religiosa se puede
considerar como fuente de sentido, coherencia y acción, y como recurso
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humanizador y conservador frente a la fragmentación, atomización y
desestructuración que vive la sociedad. Desde el punto de vista antropológico y sociológico, la experiencia religiosa se entiende como un vector
importante en la socialización humana, ya que ofrece un contenido inteligible del mundo y del lugar del ser humano en este.
Este sentido cohesionador e integrador es complementado a su vez por
un sentido emancipador, en el sentido de que la experiencia religiosa
puede también traducirse en adhesión a una verdadera estrategia social
en relación con grupos desfavorecidos, empobrecidos y excluidos, que
promueve protección comunitaria, ofreciendo soluciones a los problemas
humanos, socioeconómicos, culturales y políticos de individuos y colectividades, así como seguridad existencial. En coherencia con lo anterior,
en la actualidad no se asiste a una desaparición o “salida de la religión”
de la vida, sino a la recomposición de la misma, en tanto que la religión
y la respectiva experiencia religiosa constituyen fenómenos humanos y
sociales que reivindican incesantemente una existencia pública.
De acuerdo a estos planteamientos, es posible afirmar que la experiencia
religiosa es una experiencia humana y societal que se manifiesta a través
del símbolo y del misterio. Por ello, buscando una aproximación sistemática a su comprensión, se realizará un abordaje del tema a través de tres
miradas: la experiencia religiosa entendida como actividad y condición
humana, la experiencia constituida por el misterio y el símbolo, y la experiencia vinculada a la intersubjetividad del lenguaje, la comunicación
y la interpretación.

La experiencia religiosa:
actividad y condición humana
El teólogo canadiense Bernard Lonergan (1978) aborda la cuestión de
la experiencia religiosa desde la filosofía de la religión, situándola al interior del dinamismo global de la intencionalidad humana, por lo que
se la entiende como integrada al resto de la vida de las personas. Lonergan presenta una concepción del espíritu humano desde el análisis
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de la intencionalidad, concepción que resulta capital, ya que comprender esta estructura fundamental de actividad permite entender en una
perspectiva más amplia la noción de experiencia religiosa. La idea de
intencionalidad remite a una tensión frente a la realidad, una tensión que
constituye la vida misma de la persona, y el autor muestra cómo aquella,
entendida como dinamismo, se despliega en cuatro niveles: la experiencia, la comprensión, el juicio y la decisión, caracterizando cada nivel con
una actividad principal.
Aquí se distinguen cuatro campos de significación: el sentido común,
la teoría, la interioridad y la trascendencia, y se sitúa la experiencia religiosa en el ámbito de este último campo, alcanzado por la persona en la
cumbre de la intencionalidad, en el nivel de la afectividad por excelencia.
Cada uno de estos cuatro campos es el resultado de un modo particular de operación, consciente e intencional, vinculado a un objetivo y
una exigencia: el objetivo del sentido común es el actuar con sabiduría
práctica en lo cotidiano; el de la teoría consiste en comprender sistemáticamente diversos aspectos de la realidad; el de la interioridad pasa por
conocerse como sujeto cognoscente, padeciendo y actuando; el objetivo
de la trascendencia consiste por último en responder positivamente a la
oferta de un amor sin límite.
Los dos primeros campos nos colocan en presencia de objetos, percibidos
como datos de sentido (el mundo vivido, sentimientos, percepciones, decisiones, acciones), comprendidos gracias a los insights, verificados en los
juicios sobre la realidad y afirmados en juicios de valor. Contrastando,
los otros dos campos no parten de los datos de los sentidos, constituidos
como objetos, sino de datos de la conciencia. Así, la tercera exigencia, el
conocimiento de sí, abre la dimensión de la interioridad y permite identificar los actos y los estados fundamentales de los cuales el ser humano
es consciente, y que se distribuyen en cuatro niveles (percepción, insigths,
juicios de realidad, juicios de valor), atravesados todos por una consciencia.
Por su parte, la cuarta exigencia lleva a la persona a tomar posición frente a
eso que Lonergan llama el misterio trascendente, ingresando así en la “nube
de lo desconocido”, en una segunda interioridad de conciencia mística, relacionada con la primera conciencia de lo real, lo que hace posible adquirir
un doble conocimiento de nosotros mismos.
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Este doble conocimiento demanda por consiguiente una atención a los
datos de nuestra conciencia. Sin esta doble transición, es imposible dar
cuenta del tercer y cuarto nivel de significación: en efecto, los dos primeros campos mencionados (sentido común y teoría) funcionan a través de la mediación ejercida por la interpretación de los datos sensibles,
mientras que los dos últimos (primera y segunda interioridad) se basan
en una toma de conciencia. Así, anterior a la toma de conciencia explícita, una conciencia no temática acompaña todos nuestros actos y estados,
en tanto que en el cuarto campo, la conciencia no puede ser tematizada
sino de una manera imperfecta. Es en este último campo que Lonergan
emplea expresiones como trascendencia, experiencia religiosa e interioridad religiosa.
Es necesario precisar que este autor no designa con la palabra trascendencia ni al trascendente (Dios), ni a lo trascendente entendido como
el sujeto que se trasciende; más bien, se refiere con este término el sobre
pasamiento de sí, radical y pleno, que se produce cuando la permanencia en el amor con Dios representa el cumplimiento fundamental de
nuestra intencionalidad consciente o, dicho de otro modo, cuando “la
orientación hacia el misterio trascendente constituye la cumbre del sobre
pasamiento de sí” (Lonergan, 1978, p. 384, traducción libre de la versión
en francés).
Desde esta perspectiva, la experiencia religiosa se considera como un
campo válido de la significación, diferenciado de varios otros campos
que son también géneros fundamentales de actividad humana: el sentido
común, la teoría, la interioridad y la trascendencia. En cada uno de estos
ámbitos, el ser humano trata la significación de una manera particular.
El sentido común refiere a las cosas en su aspecto concreto y sus relaciones con nosotros; la teoría, contrariamente al sentido común, observa las cosas a fin de determinar sus características generales y construir
definiciones abstractas; la interioridad concierne el conjunto del sujeto
humano en sus dimensiones práctica, teórica y religiosa, en las experiencias conscientes que la persona hace de su intencionalidad cognitiva y
afectiva. Más allá de esta primera interioridad se define un segundo tipo,
constituido por la trascendencia.
Teniendo en cuenta estos campos y niveles, Lonergan entiende por experiencia tanto eso que se produce en el primer nivel de la intencionalidad,
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donde los datos de los sentidos son percibidos y registrados, como el componente religioso del cuarto nivel, es decir la toma de consciencia de un amor
transmundano, un don misterioso. La experiencia remite a un contacto con
una cierta presencia (física o espiritual), antes que sea comprendida (segundo nivel), antes que esta comprensión sea juzgada verdadera (tercer nivel),
y antes que la misma sea considerada fundamento suficiente de una acción
válida (cuarto nivel).
Así diferenciada, la experiencia de los datos y con los datos, en el primer
nivel de intencionalidad, es externa, es decir que entiende la realidad en
cuanto sensible, como ser sí-mismo en operaciones conscientes, mientras
que la cuádruple experiencia de sí (en el conjunto de los cuatro niveles)
más la experiencia religiosa (en el cuarto nivel) son internas, siendo que
ellas constituyen una toma de conciencia de sí como encontrándose en
un estado único, transmundano, no mediatizado por los datos de los
sentidos o de la consciencia ordinaria. La intencionalidad que se sobrepasa ella misma puede ser realizada cuando la persona vive un amor no
restrictivo, llamado experiencia religiosa, entendida como sinónimo de
conversión.
Esta experiencia constituye el aspecto religioso del cuarto nivel, es decir el
aspecto que no considera los valores finitos, sino un valor infinito, cuando
se establece un estado afectivo único de enamoramiento sin restricción,
estado que no es conocimiento, sino conciencia. Cuando la persona toma
comprensión de esta conciencia, se entabla un conocimiento que Lonergan llama fe, entendida como la mirada del amor religioso, del amor que
puede discernir las revelaciones que Dios hace de sí mismo. La primacía del amor permite ubicar la idea lonerganiana de experiencia religiosa
como sinónimo de la mística, del despertar de lo infinito en lo finito.
En este sentido, se señala la existencia de dos movimientos en la intencionalidad: de abajo hacia arriba y de arriba hacia abajo. En el primer caso,
el sujeto comienza por entender los datos de los sentidos, en un primer
nivel (la experiencia) que es común a los seres humanos y a los animales,
para pasar luego a otros niveles que son específicamente humanos, ya
que están enraizados en preguntas y actos de cuestionamiento. Así, para
alcanzar el segundo nivel (la comprensión), el sujeto se plantea preguntas
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relativas a los datos (¿qué es eso?, ¿qué significa?, ¿cómo funciona?, ¿por
qué se produce de esta manera?), obteniendo respuestas que son insights,
esto es, actos de comprensión expresados en conceptos interrelacionados
que forman hipótesis. A partir de este segundo nivel, se llega espontáneamente a nuevas preguntas de otro tipo que permiten un distanciamiento
crítico de las hipótesis primarias. El sujeto pasa entonces a un tercer nivel
(el juicio) cuando se pregunta: ¿esto es bueno?, ¿esto es verdadero? Nuevamente, las respuestas obtenidas son juicios que conciernen a una realidad
que es conocida de una manera probablemente correcta, pero imperfecta
y susceptible de ser revisada. Por último, son preguntas de otro tipo las
que hacen que se pase al cuarto nivel (la decisión): ¿qué hay que hacer en
una situación particular?, ¿cuál acción vale la pena ser comenzada?
En este proceso, el movimiento de transición de un nivel a otro es ascensional, pero la intencionalidad se despliega también de arriba hacia
abajo. Partiendo del cuarto nivel, el nivel de los valores, del amor, del
compromiso con el otro, la persona se sitúa al interior de un horizonte, es
decir, de un conjunto de intereses, de una sensibilidad particular frente
a aspectos de la vida personal, que le permite acoger más fácilmente un
tercer nivel de verdades que concuerdan con aquello a lo que se atribuye
valor en el cuarto nivel. Subsecuentemente, en este proceso de aceptación progresiva de verdades se llega a una comprensión más profunda de
su alcance, en un segundo nivel. Finalmente, el horizonte inﬂuye también sobre el primer nivel, haciendo al sujeto más atento a ciertos datos y
experiencias, y menos atento a otros. Siempre estando en el primer nivel,
como individuos expresamos eso que toca nuestro corazón (cuarto nivel), eso que consideramos verdadero (tercer nivel) y eso que estimamos
significativo (segundo nivel). El ser humano llega a convertirse entonces
en creador y comunicador de datos, que se esperan inteligibles, verdaderos, cargados de valores y expresados en diversas formas de lenguaje
(científico, artístico, cotidiano, técnico).
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La experiencia religiosa: condición humana
relacionada con el misterio y el símbolo
Muy cercana a la postura lonerganiana se encuentra la posición de Sánchez & Carretero (2006), que reconoce que la experiencia religiosa es
un elemento ineludible de la condición humana, en la medida en que la
religión, más allá de cambios de estructuras, de instituciones y de valores
sociales, con un rostro sagrado o profano, repara y religa los fragmentos
del mundo y del ser dando sentido a la existencia. En este sentido, Durkheim (1982) afirma que la experiencia religiosa es un elemento integrador del vínculo social, en tanto que cimiento invisible que armoniza diferentes esferas de lo comunitario. Más aún, esta experiencia es dinámica y
cambiante según el devenir histórico, ya que la religión entendida como
poder supera las formas que la expresan en la historia, por lo cual deja
de circunscribirse a los límites de las instituciones y se expresa en territorios diversos de la sociedad (la política, la ciencia, la patria, el consumo)
que aglutinan también los deseos y las ilusiones mundanas del hombre
contemporáneo. La religión aparece entonces como fuerza regeneradora
que alimenta las creencias colectivas representadas en ideales supremos,
y es gracias a ella que la sociedad se transforma en un cuerpo moral de
valores y proyectos compartidos.
En contraposición a la comprensión de Durkheim se encuentra la postura de Rudolf Otto (1996), quien aborda el hecho religioso sin relacionarlo con una raíz social, ni con el contexto sociocultural en el que
se expresa, entendiéndolo desde lo numinoso, lo santo, sin resonancias
morales, esto es, aquello que acompaña la experiencia religiosa y que es
insondable, fuera de los campos de la racionalidad y de la moralidad,
cuya manifestación atropella y convulsiona al fiel dejándolo sin recurso
explicativo y sin capacidad de respuesta. El individuo se ve situado entonces delante de lo inexplicable, en los límites que definen el alcance de
la razón. La experiencia religiosa actúa afectando al fiel y transformándolo íntimamente al ponerlo frente al misterio que supera los límites de
su vivencia ordinaria, obligándolo a integrar la presencia de eso que es
innombrable en su existencia. En este sentido, la imagen del sujeto que
transita esta experiencia es la de un ser que soporta, padece, sufre y recibe
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un llamado, no la de alguien que se hace a sí mismo, sino de quien vive
en lugares sin nombre, en la compañía de seres sin rostro. A través de la
experiencia religiosa, el individuo expresa eso que es inefable, el ser y el
no ser, la certeza y el misterio.
Tomando como base la relación anteriormente expuesta entre experiencia religiosa y misterio, Wach (1962) subraya que esta responde a eso que
se vivencia como realidad última. Es decir que en ella el ser humano no
reacciona a un fenómeno aislado o finito, sino a aquello que se considera
como englobante y condiciona todo lo que constituye el mundo de la
experiencia. La presencia de un imperativo último en la estructura de
la existencia es así la base de la experiencia religiosa, como una respuesta
total del ser a eso que aprehende como realidad última, y en la cual el
individuo compromete no solo la inteligencia, los afectos y la voluntad,
sino la totalidad del ser.
De acuerdo a ello, la experiencia religiosa se traduce en práctica, implica
una exigencia y un compromiso que obligan al ser a actuar. Caracterizada por ser una respuesta total del ser, frente a eso que conoce en su vivencia como realidad última, se encuentra en ella una potencia superior
a todo lo que controlan las capacidades intelectuales, físicas, volitivas o
morales. En esta perspectiva, Yinger (1970, p. 7, traducción libre de la
versión en inglés) afirma que la religión es: “Un sistema de creencias y
de prácticas gracias a las cuales un grupo puede enfrentar los problemas
últimos de la vida”, esto es, un modo de respuesta que los seres humanos
dan a las preguntas concernientes a la muerte, el sufrimiento y el sentido
último de la existencia. Por ende, la religión es esencialmente una experiencia, un acuerdo espontáneo o restaurado del hombre consigo mismo,
del hombre actual con el hombre ideal, así como el sentimiento de una
comunicación con un ser mayor, que produce este acuerdo y es para el
alma una fuente inagotable de energía y de potencia (Boutroux, 1998).
En consecuencia, es posible afirmar que la experiencia religiosa constituye una conciencia de aprehensión (no caracterizada solamente por
aspectos cognitivos) y una reacción a algo percibido o asimilado intuitivamente como poderoso. Rudolf Otto (1996) se refiere a esto como
un sentimiento de terror y fascinación, el sentimiento numinoso (sensus
numinis), cuya potencia es sentida como una fuerza que trasciende los
aspectos morales o estéticos, siendo por ello mismo misteriosa, lo que
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justifica que el símbolo se considere como el medio primero para expresar el contenido de toda experiencia que se denomina religiosa. El uso
de la mediación simbólica es universal, y es a través del símbolo que el
ser humano puede actuar, sirviéndose de este como factor de integración
en la creación de la comunión-comunidad religiosa. Lo religioso remite
a momentos de fusión, en una acción-emoción común que saca a los individuos de lo cotidiano y los pone aparentemente en contacto con algo
excepcional que los supera (Taylor, 2011). Esto expresa en su plenitud el
concepto de experiencia, donde hay al mismo tiempo emoción y vivencia, lo que apunta a la dimensión afectiva, y asimismo experiencial, de
la religión. Siguiendo a Wach (1962), la experiencia religiosa encuentra
expresión a través de medios intelectuales, prácticos y sociológicos.
• En cuanto al medio intelectual, la experiencia religiosa, como confrontación con la realidad última, comporta un elemento de conocimiento (Mahoma recibiendo la revelación, Buda despertando a
la conciencia de la fragilidad del mundo, Lao Tse dándose cuenta
de la naturaleza inalterable del Tao), una intuición original que
implica una comprensión de la realidad última, de la relación entre
lo visible y lo invisible, de la naturaleza, del universo, del hombre
y su destino, pero que al mismo tiempo demanda una conceptualización. Aparece aquí el mito, que es expresión de lo numinoso y
representa la primera forma de explicación intelectual como aprehensión a través de conceptos míticos. Es a través de este que las
concepciones humanas de la realidad han tomado originariamente
cuerpo. Los mitos son afirmaciones de una realidad primitiva, más
grande y más importante que la vida presente, y es a través de ellos
que emerge la imaginación. El mito plantea las eternas preguntas
sobre por qué estamos acá, de dónde venimos, por qué actuamos
así, por qué morimos. Ante esta pluralidad de preguntas, la curiosidad intelectual que surge de cara al fenómeno responde con un
lenguaje imaginativo, es decir simbólico.
• En relación a lo práctico, y en oposición a los actos corrientes y
ordinarios, existen actos cultuales y extraordinarios denominados
ritos, los cuales poseen un carácter especial en tanto se reconoce en
ellos y en su acción la presencia de lo numinoso. Tal contacto con
las fuentes creadoras de la vida lleva al hombre a la acción, y en
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ese sentido, los ritos son transformadores, ordenados por intereses
prácticos y conducentes a la solidaridad social.
• En lo que concierne a lo sociológico, el deseo de transmitir, de
compartir la experiencia, es un motivo poderoso de asociación y
de intercambio entre los hombres, lo que da pie al problema de la
comunicación de la experiencia religiosa, ya que ante el poder de lo
numinoso es posible obedecer (y esto se denomina religión), pero
también es posible manipular (y es lo que se llama magia).
Complementando la concepción de Wach (1962) en torno al símbolo
como medio para expresar los contenidos de la experiencia religiosa,
Sánchez & Carretero (2006) reconocen que los caracteres estructurales
de dicha experiencia encuentran también su centro en el símbolo. Las
religiones aparecen así como deudoras de un rencuentro simbólico, de
una manifestación heterogénea que altera y convulsiona la experiencia
cotidiana de la persona. El símbolo se ofrece en tanto que evocación,
resonancia y eco de un misterio que el mismo encarna, que expresa parcialmente con una pregunta sin respuesta, acogiendo de forma simultánea la apertura y el cierre, lo que se devela y lo que se esconde. De este
modo, el símbolo deja entrever la relación que vincula diferentes regiones
de lo real que están originalmente disociadas; es una unidad, una sutura
simbólica que ensambla y reúne bajo múltiples expresiones mítico-religiosas los fragmentos separados de una realidad rota.
En el símbolo existe pues una relación a través de la cual la conciencia
humana interroga a la realidad para que, con la ayuda de analogías, semejanzas y equivalencias, se exprese (no se trata de explicar) el misterio que rodea la existencia. Nada queda entonces por fuera del mundo
simbólico, ni la razón, ni la pasión, ni lo sagrado, ni lo profano, y en su
ser plural se halla la explicación a por qué lo divino no se agota en la
realidad. Es por esta razón que la religión, constituida en su base por
esta dimensión simbólica, religa figurativamente el conjunto de fragmentos del mundo bajo una imagen unitaria promovida por un grupo
social particular en sus ideologías y ritos (Sánchez & Carretero, 2006).
De acuerdo a lo anterior, no existe ninguna experiencia religiosa que
agote el símbolo, sino que es este el que nos dice cómo los seres humanos transforman el carácter fragmentario del mundo en unidad. En esta
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línea de la dimensión simbólica de la experiencia religiosa se ubica el
planteamiento de Cliﬀord Geertz (1992, p. 23, traducción libre de la
versión en francés), cuando reconoce que “la religión es un sistema de
símbolos que actúa suscitando en los seres humanos motivaciones y disposiciones poderosas, profundas y durables, formulando concepciones
de orden general sobre la existencia, y dando a estas concepciones una
apariencia de realidad de tal forma que estas motivaciones y disposiciones parezcan apoyarse en lo real”.
En esta perspectiva, Willaime (2003) señala que la religión se entiende
como un conjunto simbólico que otorga sentido y permite a los individuos inscribir acontecimientos y experiencias en un orden dado al mundo. Gracias a esta inscripción, la experiencia religiosa produce un vínculo
social, no solamente suscitando redes y agrupamientos particulares de
instituciones y comunidades, sino también definiendo un universo mental a través del cual los individuos y las colectividades expresan y viven
una cierta concepción de hombre, al interior de una sociedad y una cultura determinadas. En este sentido del vínculo social, la religión es una forma particular de actuar en comunidad, si bien diferente de una religión
a otra, lo que permite plantear entonces la pregunta: ¿cómo las diferentes
religiones construyen sociedad, y qué tipos de vínculos sociales generan?

La experiencia religiosa: intersubjetividad
del lenguaje, comunicación e interpretación
Para Fortin (2000), la experiencia religiosa revela la vida privada, el espacio interior de la subjetividad, lo cual no obstante tiene que ver también
con el espacio de la intersubjetividad, con la construcción de miradas
sobre el mundo, sobre el otro y sobre sí mismo. La experiencia religiosa
no se reduce pues a una pura subjetividad, a emotividad y sentimiento;
anclada como está en la existencia, no puede estar delimitada al cuadro
de la esfera privada, ya que las categorías de lo privado y lo público no
son pertinentes para dar cuenta del rol histórico y social de las religiones,
ni de la inscripción de estas en la existencia humana.
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Debido a este espacio de intersubjetividad, constitutiva de la experiencia
religiosa, es posible señalar la dimensión global de la religión, reveladora
de la subjetividad, pero que también remite a la unificación simbólica de
una sociedad a través de representaciones, creencias, ritos y cultos determinados. Mientras que la dimensión subjetiva corresponde a la experiencia
religiosa, la intersubjetiva remite a una comunión moral, a una comunidad de creyentes, y junto a estas también se encuentra la dimensión
ontológica, que corresponde a la representación religiosa de lo absoluto.
Así, para Schleiermacher (1944) la religión comparte una comprensión
subjetiva, como experiencia personal, una intersubjetiva, vivida en comunidad, y una ontológica, como intuición de lo infinito, de lo universal,
siendo de este modo una vivencia global que atrapa al sujeto, mueve el
espíritu y forma una intuición de lo infinito.
En este sentido, si el objeto de la religión fuera la sola creencia en un ser
supremo o legislador moral de la humanidad, la experiencia religiosa dejaría de ser eso que ella es: creación original. Por el contrario, la experiencia religiosa auténtica es sentimiento de la representación de lo infinito
en lo finito, no un mero conocimiento racional de lo que se denomina
como Dios.
Con el fin de desarrollar esta dimensión intersubjetiva de la experiencia, podemos traer a colación la afirmación de Edward Schillebeeckx
(1992, p. 45, traducción libre de la versión en francés): “La experiencia religiosa es una percepción interpretante al interior de un cuadro
interpretativo constituido por el conjunto de experiencias anteriores,
es decir de una tradición de experiencias”. A partir de esta definición,
Fortin (1994) insiste en que la experiencia religiosa, mediatizada por la
intersubjetividad del lenguaje, supera una pura comprensión subjetiva,
íntima y privada, por lo que resulta imposible aprehender una experiencia “originaria bruta” con el fin de extraer un discurso de verdad; como
lo expone Ferry (1987, p. 497, traducción libre de la versión en francés):
“La racionalidad moderna constituida por campos autónomos como
la ciencia, la estética, la moral, tiene su sentido y su valor cognitivo no
directamente en experiencias originarias brutas —aprendidas directamente—, sino en experiencias previamente interpretadas en contextos
comunicacionales vividos”.
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Desde esta perspectiva, la experiencia es interpretada en contextos comunicacionales, encarnada en un cuadro interpretativo y mediatiza por
el lenguaje en acto dentro de una comunicación. De cara a lo anterior,
Schillebeeckx (1992) plantea, en el contexto de la fe cristiana, un recorrido crítico hasta el relato de la experiencia, de modo que sea posible
relacionarla con su expresión interpretada y compartida argumentativamente e intersubjetivamente por la narración. En este sentido, para
Fortin (1994), la experiencia religiosa supone la mediación de diversas
interpretaciones previas que forman largas cadenas de experiencias, englobadas en lo que se llama tradición, la cual es constitutivamente sostenida por la intersubjetividad del lenguaje.
Es en este orden de ideas que Schillebeeckx (1992) traza el camino para
establecer las relaciones entre experiencia, interpretación y narración, en
tanto que la estructura de la primera es narrativa, y por ello se sitúa al interior de procesos de construcción de identidad forjada en el relato. En el
acto de contar (por ejemplo, la historia del sufrimiento y de la muerte de
Jesús) nuevas posibilidades de vivir dan inicio a un movimiento, por lo
que “la competencia de la experiencia deviene activa en ese relato de una
experiencia realizada y por su fuerza es capaz de renovar la existencia”
(Schillebeeckx, 1992, p. 54, traducción libre de la versión en francés).
La actividad interpretativa es renovada de este modo en relación con las
experiencias.
Teniendo como base esta relación entre experiencia, interpretación y narración, es posible afirmar la primera como una vivencia fundamental
del ser, de descubrimiento y cuestionamiento. Así lo reconoce Heidegger
(2014), cuando hace referencia al término, afirmando que hacer-tener
una experiencia (Erfahrung) con cualquier cosa que sea, un ser humano,
un dios, significa dejarlo venir a nosotros, que nos alcance, nos atrape,
nos abrume, nos revierta y nos haga otros. En esta perspectiva, hacer no
se refiere precisamente a que nosotros seamos los operarios de la experiencia, sino que quiere decir, como en la locución “enfermar-se”, pasar a
través de, sufrir, padecer, acoger eso que nos alcanza, sometiéndonos. La
experiencia es en este sentido prueba, debido al encuentro con una cosa,
con un hombre o con un dios (no hacer-tener una experiencia con Dios,
sino con Dios hacer-tener una experiencia).
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Por lo tanto, se entiende la experiencia, no como un lugar de descubrimiento o de conocimiento con aquello que se vive, sino como conocimiento de sí (en tanto preocupación y ocupación de sí) que pasa por un
cuestionamiento, por el descubrimiento a través de la pregunta. Para
Heidegger (2012, p. 320, traducción libre de la versión en francés): “Llegar a ser una pregunta para sí mismo no tiene sentido sino en la conexión
concreta con la experiencia de sí, […] de un existir auténticamente”. Hay
que referirse entonces a la existencia y a sus determinaciones cuando nos
interesamos por la experiencia, incluida la religiosa, ya que el objeto de
la misma es el Dasein, el ser arrojado, el ser ahí, en el mundo. En ese
sentido, la experiencia religiosa es una forma y una interpretación de esta
vivencia fundamental del ser, sin implicar ninguna pertenencia religiosa
(Nouzille, 2019).
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